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RESUMEN 


Si bien la epistemología se encargó tradicionalmente de estudiar a la ciencia como 
la forma más acabada de conocer en una sociedad, a partir del surgimiento del 
paradigma intercultural (90s del siglo pasado), la epistemología comienza a 
interesarse por la relación en la construcción de conocimiento entre varias 


culturas. 


En este artículo queremos desarrollar una serie de reflexiones epistémicas sobre 
el conocimiento espiritual, en la relación intercultural entre la ciencia occidental y el 
conocimiento nativo mesoamericano. Durante muchos años la ciencia descartó el 
conocimiento espiritual como algo ajeno al método científico. Pero cada vez se 
están dando más esfuerzo desde el campo de la ciencia por dialogar y vincular el 
conocimiento científico con el conocimiento espiritual de los pueblos originarios del 


continente. 
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l. INTRODUCCIÓN 


La interculturalidad es una categoría teórica de las ciencias sociales construida 
para analizar la relación entre sujetos pertenecientes a diferentes culturas. Si bien 
es a partir de la década de los 90 que este concepto se extiende y populariza, su 
origen viene de unas décadas anteriores. Para el caso de México es Gonzalo 
Aguirre Beltrán el que ocupa este concepto en los 50 para hablar de “regiones 
interculturales”. Se trata esta primera acepción de constatar una situación 
empírica: hay regiones del país donde conviven en un mismo territorio sujetos que 
comparten culturas diferentes, haciendo referencia a la cultura occidental frente a 


la cultura de los pueblos originarios. 


A partir de los 90 la interculturalidad se extiende en el contexto del debate de la 
multiculturalidad, dejando de ser una mera categoría analítica que constata una 
situación para convertirse en un proyecto ideal al cual debemos llegar. La 
UNESCO adopta este concepto y lo define como *[...] la presencia e interacción 
equitativa de diversas culturas y la posibilidad de generar expresiones culturales 
compartidas, adquiridas por medio del diálogo y de una actitud de respeto 


mutuo”?. 


A partir de esta nueva acepción, la interculturalidad se convierte en una categoría 
transversal o incluso un campo propio que es trabajada desde diversas disciplinas 
de las ciencias sociales (comunicación, filosofía, antropología, pedagogía, 
epistemología) y hasta de otras ciencias, como la salud intercultural. Es importante 
señalar asimismo que la academia se ocupó del “problema de la interculturalidad” 
en las décadas recientes debido a la irrupción en la trama social (aunque siempre 


E Aguirre Beltrán, Gonzalo (1955), Programas de salud en la situación intercultural, México, Instituto 
Indigenista Interamericano. 
2 UNESCO, (2005), Convención sobre la protección y la promoción de la diversidad de las expresiones 


culturales, [en línea] http://www.unesco.org/new/es/culture/themes/cultural-diversity/cultural-expressions/the- 
convention/convention-text/, consultado el 7 de septiembre de 2014. 
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estuvieron ahí) de los pueblos indígenas del continente empujando por el 


reconocimiento de su existencia como culturas, pueblos y naciones. 


La epistemología intercultural, se convierte en el campo de estudio que analiza 
la relación en la construcción de conocimiento entre varias culturas. Para el caso 
latinoamericano, los investigadores construyen el concepto de matrices de 
conocimiento, para hacer énfasis en la existencia de dos grandes formas de 
construir conocimiento. Por un lado, la matriz occidental-universal, y por el otro la 
matriz de conocimiento nativa mesoamericana. Estas dos matrices no existen así 
como tal en la realidad, son conceptos analíticos —tipos ideales- que nos sirven 
para entender la dinámica en los procesos sociales. 


Estas dos matrices de conocimiento han convivido en el territorio mesoamericano 
al menos desde la llegada de los europeos al continente. Son pues más de 500 
años en que podemos hablar de relaciones interculturales en el continente 
americano. En esta larga historia se han producido una serie de encuentros y 
desencuentros entre los sujetos que construyen conocimiento desde estas dos 
matrices diferenciadas, que al ponerse en relación, han generado nuevos 
conocimientos que trascienden ya estas dos matrices. Siguiendo a Gunther Dietz, 
podemos hablar entonces ya de un tercer tipo de conocimiento, el conocimiento 


transcultural. 


Es importante señalar que se constituye una nueva relación intercultural (entre 
ambas culturas). Pero utilizamos aquí el término intercultural en la acepción de 
Aguirre Beltrán, como un hecho empírico, la relación entre culturas en un mismo 
territorio. No es la interculturalidad equitativa propuesta por la UNESCO, sino más 
bien todo lo contrario. Esta relación se constituye desde el primer momento como 
una relación asimétrica, donde una de ellas ocupa el lugar de la legitimidad y la 
verdad, mientras que la otra debe buscar el reconocimiento por parte de los 
dominadores de cada una de sus prácticas y conocimientos. Se trata de una 


relación de colonialidad del saber que pervive con algunos cambios hasta nuestros 
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días. Se da una hegemonía de la matriz de conocimiento occidental, que tiene una 
pretensión de validez universal, sobre el resto de las matrices de conocimiento. Es 
decir que este proceso que acontece en la Modernidad no se circunscribe nada 


más al continente americano. 


La existencia de esta relación de poder en el terreno de la construcción de 
conocimiento no implica la desaparición de la matriz de conocimiento 
mesoamericana, como algunos investigadores han señalado. Si bien puede haber 
una intención de “epistemicidio”, éste no se da tan fácilmente. En esta nueva 
relación se da un proceso complejo de negociación y concertación cultural, 
que irá dando lugar, con el tiempo, a una nueva cultura que contiene elementos de 
ambas. Conceptos como mestizaje, sincretismo o hibridación, no pueden dar 
cuenta de este complejo proceso, ya que en cada elemento y práctica cultural el 
proceso es diferente y no se puede generalizar para todos los lugares, épocas y 
actores de la historia de estas relaciones. 


Por eso preferimos hablar de la “historia de las relaciones interculturales”, como un 
complejo proceso histórico donde los que tienen el poder tienen la potestad de 
decir qué es válido y legítimo, y qué no, los europeos. Mientras que los pueblos 
siguieron practicando su cultura, los dominadores les palomeaban o tachaban, o 
buscaban modificar ciertas prácticas para que satisficiesen a ambos. En esta 
historia de las relaciones interculturales -por construir-, las diferencias entre ambas 
culturas eran tan grandes, que la comunicación estaba determinada, al principio 
por interpretaciones erróneas. Por eso en la interculturalidad, uno de los temas 


principales es el de la traducción intercultural. 


Hacemos aquí un paréntesis en nuestra narración para mencionar una nueva 
propuesta dentro del campo de la epistemología intercultural que está rebasando 
el debate de la interculturalidad. Hablamos del llamado perspectivismo, el cual 
proviene de autores de la antropología como Viveiros de Castro o Philippe 


Descola. Estos autores no hablan ya de culturas y matrices de conocimiento, sino 


CE 


Las relaciones interculturales entre la ciencia occidental y el conocimiento nativo mesoamericano en el campo de la espiritualidad 
Alejandro Díaz Bueno, UACM 


de cosmovisiones u ontologías diferentes. El antropólogo francés Philippe 
Descola, en un texto recientemente traducido sostiene que la división entre 
naturaleza y cultura es algo específico de una ontología particular (en nuestros 
términos, es la matriz de conocimiento occidental hegemonizada por la ciencia y la 
visión dualista construida a partir de Descartes), que es la occidental. Existen 
según él cuatro grandes modelos de conocimiento del mundo, y el amerindio es 
uno de ellos: 

“La diversidad de los índices clasificatorios empleados por los 

amerindios para explicar las relaciones entre los organismos muestra 

a las claras la elasticidad de las fronteras en la taxonomía de lo 

viviente pues las características atribuidas a las entidades que 

pueblan el cosmos no dependen tanto de una definición previa de su 

esencia como de las posiciones relativas que ellas ocupan entre sí 

[...] La identidad de los humanos —vivos y muertos-, de las plantas, 

de los animales y de los espíritus es enteramente relacional y, por lo 

tanto, está sometida a mutaciones o metamorfosis, según los puntos 


de vista adoptados.” (Descola, 2012, pág. 35) 


Para Viveiros de Castro, la teoría del perspectivismo hace que la interculturalidad 
queda rebasada.En la visión perspectivista que defiende este antropólogo 
brasileño, no somos los mismos humanos, no todos los humanos somos iguales. 
Así, el autor habla de multinaturalismo, para criticar esa división ontológica entre 
naturaleza y cultura. Esto implica, en términos filosóficos poner en cuestión la idea 
de los universales. La forma de percepción es tan distinta, que es difícil respetar 
todas las visiones. 


Regresando al debate de las relaciones interculturales en este artículo 
pretendemos analizar someramente la relación entre las dos matrices de 
conocimiento enfocadas en un campo muy concreto. El campo de las prácticas 
espirituales. Considero que este es uno de los terrenos donde mejor podemos 
observar este complejo proceso de negociación intercultural. 
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Il. LA INTERCULTURALIDAD Y LA ESPIRITUALIDAD 


La espiritualidad es una dimensión del conocimiento que tiene que ver con la 
relación con lo desconocido, con el misterio; tanto adentro de uno mismo, el alma, 
como en la relación con el universo. Este concepto evidentemente tiene que ver 
con el problema de la traducción, ya que en la matriz nativa mesoamericana no 


existe la idea de lo espiritual separada de otras esferas de lo humano. 


Como la ciencia dijo que no había misterio, que lo que no podía explicar la ciencia 
no existe, de un plumazo se alejaron de la ciencia todos los conocimientos 
relacionados con este campo. Es en la actualidad, cuando están regresando a 
partir de la  transdisciplina. Cada vez existen más proyectos de vincular el 


conocimiento científico con el conocimiento espiritual. 


Desde el inicio de las relaciones interculturales, el campo de la espiritualidad 
estuvo protagonizado por los religiosos europeos que buscaban evangelizar a los 
pueblos originarios (matriz occidental) e integrantes de estos pueblos, que 
buscaban seguir practicando sus rituales sagrados sin ser molestados por los 


religiosos (matriz mesoamericana) 


Los religiosos interpretaron la cultura de los pueblos originarios a partir de los 
marcos culturales europeos, lo cual hacía que no entendieran la mayoría de las 
cosas que veían. Con el paso del tiempo ambos, tanto dominadores como 
dominados “agarraron callo” en esto de la relación intercultural. Algunos religiosos 
comenzaban a entender a los otros de mejor manera, mientras que la mayoría 
fingían entender sus necesidades; los indígenas obedecían y fingían estar de 
acuerdo, mientras que llevaban a cabo sus prácticas desde su propio punto de 


vista cultural. 


Si bien la Iglesia exportó la Inquisición al continente y persiguió duramente las 


idolatrías de los originarios (por ejemplo prohibió explícitamente la práctica del 
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temazcal y la ingesta de peyote desde los primeros años de la colonia) también 
fue consciente de que debía adaptarse al nuevo contexto si es que quería que la 
obra evangelizadora tuviese éxito, por lo que siempre fue bastante permisiva con 


las expresiones de religiosidad popular. 


En esta relación de poder (y en muchas otras, si no es que en la mayoría) se dicen 
unas cosas en público y otras en privado, como bien señala James Scott en su 
excelente libro sobre la resistencia y los dominados. Esta combinación de 
discursos públicos y privados y de prácticas religiosas que van fusionando, 
cambiando y actualizándose, son muy importantes para entender el culto popular 


religioso durante la colonia, y posteriormente. 


La gente que habitaba estas tierras no dejó de creer y de ver el mundo como lo 
veían con la aparición de la cruz. Si hacemos caso a los historiadores de la 
cultura, no podrían haber hecho ese cambio de visión tan radical incluso aunque 
hubieran querido voluntariamente. Las ideas te determinan, tú no las eliges 
conscientemente decidiendo asumirlas. El cambio cultural se va dando poco a 
poco en un complejo proceso histórico. Así aunque los bautizos de indígenas se 
comenzaron a dar desde 1521, esto no quería decir que los indígenas creían en la 
nueva religión, porque además era imposible que la entendieran tal y como la 


concebían los europeos. 


En todos los altepetl y calpullis pre cuauhtemicos existía un calendario de 
festividades anual ligado a las veintenas, y otro calendario local ligado a las 
energías o deidades locales “guardianas” de los elementos naturales del lugar 
(lagos, ríos, producción agrícola...) Las festividades que celebraban estos 
pueblos las siguieron desarrollando ante la presencia de los religiosos, y éstos al 
observar estas prácticas y la devoción de las personas en su desempeño, se 
dieron cuenta que no podían hacer borrón y cuenta nueva. Se dieron cuenta de 


que necesitaban utilizar su cosmovisión religiosa para “insertar” en ese esquema 
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cultural las nociones del cristianismo que querían extender. Por ello las estrategias 


que emplearon para evangelizar de forma más eficiente son muy variadas: 


Otorgar el nombre de un santo cristiano a una población evangelizada es práctica 
común en todo el continente por parte de los religiosos. Pero otorgar el nombre de 
los apóstoles de Jesucristo que tenían una profesión ligada a la práctica extendida 
en esa población, ocurrió en algunas localidades con el fin de que los pobladores 
se identificaran de mejor forma con este santo. Por eso no es casualidad que 
Andrés, Pedro, Santiago y Juan, los cuatro apóstoles pescadores, fueran los 
nombres elegidos por los franciscanos y dominicos para rebautizar a las 
poblaciones ribereñas del lago de Xochimilco en esa época: Mixquic, Tláhuac, 
Tulyehualco y Zapotitlán, e Ixtayopan, respectivamente. 


Se trata de una estrategia “intercultural” para hacer eficiente la aceptación de la 
nueva religión. Hacer inteligible, entendible, algo verdaderamente ajeno a su 
cultura a partir de referentes locales. Lo mismo ocurrió con las manifestaciones 
artísticas: pintura, arquitectura, escultura, música, danza,... fueron “soportes” 


donde la tarea evangelizadora buscaba conquistar las almas de los anahuacas. 


Hay prácticas espirituales que se han perdido para ciertos pueblos. En todos se 
han transformado por los años. Pero además de que las prácticas siempre se 
transforman, los sujetos que las llevan a cabo tampoco no son siempre los 


mismos. 


Se ha hablado de hibridación, mestizaje o sincretismo, pero estos conceptos en la 
mayoría de los casos, en lugar de ayudarnos a entender cómo se dio el proceso, 
cierran el debate. Acá vamos a tratar de plantearlo en términos de problemas de 
interculturalidad aplicados a casos concretos, para dejar claro que están abiertos 
al debate y no pretenden cerrar explicativamente. Hablamos del problema de la 


continuidad, el problema de la reinvención y el problema de la invisibilización. 
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Ill. TRES EJEMPLOS EMPÍRICOS Y TRES PROBLEMAS EPISTÉMICOS: 
LA LENGUA, LAS DANZAS Y EL TEMAZCAL 


Para entender este debate tan teórico queremos aterrizarlo a tres procesos que se 
dan en esta historia de las relaciones interculturales, que se comprenden mejor si 


los explicamos en el contexto de tres prácticas (espirituales dos de ellas) nativas: 


El problema de la continuidad y la lengua 


El primer ejemplo que quiero señalar es el de la lengua náhuatl hablada en Milpa 
Alta. Aquí se da un conflicto entre los intelectuales que “defienden” el náhuatl 
clásico presente en los textos escritos durante la colonia, y el náhuatl que hablan 
los habitantes actuales, que ha sufrido un proceso de modificación en el tiempo. 
Para los habitantes milpaltenses se da una continuidad histórica, donde la 


conquista no jugó un papel importante. 


Digamos que, desde su postura, existe una continuidad directa entre el mundo 
prehispánico y el mundo al que ellos pertenecen. Y esta continuidad es posible 
debido a que ese pueblo supo conservarse marginal o independiente de las 
estructuras políticas externas que siguieron a la conquista (Caballero, 2008, pág. 
163). 


Es más, para ellos el náhuatl de los textos clásicos está mediado por el propósito 
de los frailes y el catolicismo, ya que es por iniciativa de los franciscanos del 
Colegio de Tlatelolco que se empiezan a compilar esta serie de textos por 
nahuatlatos formados en sus aulas. ¿Quién tiene razón, dónde está lo auténtico? 


¿Hubo realmente una continuidad o es una construcción contemporánea? 
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El problema de la reinvención y las danzas 


Acá nos vamos directamente con el ejemplo, aunque la base por supuesto es toda 
la literatura como la de Hobsbawm, “Inventando tradiciones”. La paradoja de los 
concheros y la danza mexica. En un contexto de colonización, que es el contexto 


concreto de nuestro problema intercultural, la lógica temporal se invierte. 


Dentro del movimiento de danzantes pre-cuauhtémicos en México? existen dos 
grandes grupos: la danza conchera y la danza mexica. La danza conchera surge 
en las primeras décadas de la colonia. Corresponde al proceso de negociación 
durante la colonia entre grupos indígenas chichimecas de Querétaro y 
tlaxcaltecas. 


En la espiritualidad mesoamericana la danza juega un papel central, en la mayoría 
de los rituales la danza es central. A la hora de negociar qué de la cultura 
existente se permite y qué no, los misioneros prohíben los instrumentos de 
percusión, e introducen los instrumentos de cuerda. La concha es una especie de 
guitarra construida con la concha del armadillo, y por eso se le conoce como 


danza conchera. 


Se organizan en forma de corporaciones medievales europeas, mesas, por 
barrios. En estas danzas es importante el linaje. Muchas de las familias concheras 
conservan la continuidad histórica del linaje, remontándose hasta la conquista. De 
alguna manera, son descendientes de los indios que se dejaron dominar, pero que 
como conquista conservaron sus danzas y formas de organización. Sin embargo, 
hubo modificaciones centrales en esa organización. Son Mesas, con cargos 


militares cristianos (generales, capitanes, alféreces, etc...). 


3 pi P p a > 

El concepto pre-cuauhtémico se contrapone al concepto pre-hispánico, por lo que puede ser interpretado 
como una categoría decolonial, en tanto señala un problema colonial: la medición del tiempo y los 
acontecimientos históricos desde la perspectiva de los europeos. Es la entrega de Tenochtitlán por parte del 


último tlatoani, la que marca un cambio de régimen histórico. Esta categoría es muy empleada en el 


movimiento de la Mexicanidad. 
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A partir de la década de los 60 del siglo pasado nace el movimiento de la 
Mexicanidad, entre la intelectualidad de la capital. Un movimiento de artistas, 
periodistas e intelectuales nacionalistas crean el Movimiento Confederado de 
Refundación del Anáhuac. Además de crear un partido político llevan a cabo una 
crítica a las danzas concheras, sosteniendo que no son auténticas. Nace así la 
danza mexica, como crítica a la danza conchera. Y surge nuevamente el dilema: 
¿cuál es la auténtica? ¿la más vieja? No, en este caso la reinvención se legitima a 
partir de una vuelta a los orígenes a cómo era en realidad. Lo nuevo en este caso 


es lo viejo. 


El problema de la invisibilización y el temazcal 


Desde la historia, además de los escasos códices prehispánicos conservados que 
hablan del temazcal (como el Magliabechiano), tenemos presencia en las crónicas 
de los españoles desde el inicio del contacto. Uno de los autores más relevantes y 
antiguos que dan cuenta de esta práctica es Fray Bernardino de Sahagún en su 
libro XI, el cual dedica las siguientes líneas a dar testimonio sobre el uso del 


temazcalli: 

“Usan en esta tierra de los baños para muchas cosas y para que aproveche a los 
enfermos hase de calentar muy bien el baño, que los llaman temazcalli y hase de 
calentar con buena leña que no haga humo; aprovecha primeramente a los 
convalecientes de algunas enfermedades para que más presto acaben de sanar; 
aprovechan también a las preñadas que están cerca del parto, porque allí las 
parteras las hacen ciertos beneficios para que mejor paran; también aprovechan 
para las recién paridas, para que sanen y para purificar la leche; todos los 
enfermos reciben los beneficios de estos baños, especialmente los que tienen 
nervios encogidos y también los que se purgan después de purgados; también 
para los que caen de su pie o de alto o fueron apaleados o maltratados y se les 
encogieron los nervios, aprovéchales el baño; también aprovecha a los sarnosos 
y bubosos, allí los lavan y después de lavados los ponen medicinas conforme a 
aquellas enfermedades, para éstos es menester que éste muy caliente el baño” 
(AlcinaFranch, 2000: 158). 
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La clave con el temazcal es que el discurso que se fue construyendo sobre el 
mismo desde el poder fue cambiando a partir de nuevos contextos y a partir de la 
resistencia por parte de los pueblos dominados. En primera instancia el temazcal 
fue prohibido en la Ordenanza para el Gobierno de los Indios emitida por la 
Chancillería de Carlos V. A lo largo de la colonia se dio un debate entre la 
prohibición y la tolerancia de su práctica, basada ésta última por su uso 


terapéutico. 


“Los misioneros, además de evitar su uso, trataban de prevenir contra las 
ceremonias y ritos que, según ellos, realizaban disimuladamente como si se 
tratasen de ceremonias cristianas. Como la presencia de imágenes de 
deidades a la entrada del temazcal hacía suponer a los primeros 
evangelizadores la celebración de ritos idólatras, intentaron eliminar su uso 
o hicieron sustituir tales imágenes por cruces. El temor principal era que a 
pesar de las imposiciones continuaran realizando sus ceremonias 
tradicionales encubiertas tras estos ritos. Por ello advertían que las 
ceremonias rituales relacionadas con la construcción de un nuevo temazcal 
(echar pulque y ofrecérselo al fuego) eran precedidas por la bendición de un 
sacerdote indígena con la que intentaban simular la idolatría”. (Ruiz M., 
2011) 


En el excelente artículo de María José Ruiz citado, la autora demuestra cómo el 
temazcal pasó de ser prohibido a ignorado. Se da un dilema entre la prohibición y 
la invisibilización. Este proceso duró casi dos siglos, ya que mientras unos 
dominadores omitían la existencia del temazcal en sus crónicas y escritos, otros, 
como el médico Francisco Hernández, médico personal de Felipe Il que escribió 
una obra sobre la medicina indígena, hace múltiples referencias a las plantas 
curativas usadas en el temazcal. Este proceso, culmina con lo que la autora 
llamará el temazcal novohispano, donde se tolera ya su uso, y es finalmente 
aceptado y legitimado en su uso terapéutico, pero invisibilizado, negado y 


perseguido en su uso espiritual: 


“El temazcal novohispano a diferencia del temazcal indígena tenía un 


uso exclusivamente higiénico y terapéutico al perder el componente 
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religioso-ritual. En este proceso intervino la ocultación de las prácticas 
rituales por la población indígena, la incorporación al galenismo y la 
apropiación por la sociedad criolla y española. De modo que de una 
utilización ritual y generalizada, pasó a constituirse en objeto de rechazo 
y persecución por los primeros colonizadores, para posteriormente 
asimilarse por la sociedad criolla, novohispana, como un recurso 


higiénico y terapéutico”. (Ruiz M., 2011) 


Para cerrar este tercer caso, y el artículo en sí, destacar que en este caso del 
temazcal, se da un complejo proceso de negación, legitimación y finalmente una 
invisibilización, no de una práctica en sí, sino de una dimensión de esa práctica. 
La práctica del temazcal en un espacio cerrado, es una de las cosas que más 
incomoda a las autoridades tanto civiles como eclesiásticas, y por eso tratan de 
prohibirlo primero, y después se tolera pero con ciertas medidas regulatorias que 
tienen que ver con el pudor cristiano (la desnudez, la mezcla de hombres y 


mujeres). 


Es sin embargo, la dimensión idolátrica (sic) espiritual la que más asustaba a las 
autoridades religiosas. Si combinamos la práctica de rituales “demoniacos” que se 
llevan a cabo además en un espacio cerrado, se vuelve un coctel explosivo de 
resistencia, que explica las tempranas medidas de su prohibición en los primeros 
años de la colonia. Una vez que desaparecieron estos “miedos” por parte de 
algunos religiosos, se legitimó su uso terapéutico a lo largo del periodo colonial. 


A modo de conclusión, señalamos lo mismo que al inicio. El análisis concreto de la 
historia de las relaciones interculturales —complejo proceso de concertación y 
negociación entre dominadores y dominados, a partir de las matrices de 
conocimiento que sostienen-, puede ayudarnos a entender la cultura actual, la cual 
es heredera de este proceso colonial de poder, y puede ayudarnos a construir 
unas relaciones interculturales más equitativas, como las que propone la 
UNESCO. 
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